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Les règles de construction des dieux aztèques
(Religions en Mésoamérique)
Dès la première année de mes conférences en 2007-20081, j’ai posé la question de l’analyse du langage figuratif utilisé par les populations indiennes anciennes 
et contemporaines du centre du Mexique dans leurs rituels et leurs manuscrits pic-
tographiques. Toutefois, avant 2014, les travaux des séminaires n’ont porté que sur 
les premiers (les rituels contemporains et ceux des Aztèques d’après les textes en 
nahuatl de Sahagún), et ce sont eux qui ont été considérés comme un langage tout à 
la fois signifiant et performatif. Les méthodes d’analyse ont été recherchées dans la 
branche de la linguistique cognitive qui porte sur la constitution du sens. Ainsi, au 
cours de l’année 2010-2011, puis 2012-20132, deux catégories ont été appliquées au 
langage verbal (discours, prières) et non verbal (images et gestes) dans les rituels : 
la métaphore et la métonymie considérées comme des procédés conceptuels sui-
vant les travaux qui ont suivi le livre fondateur de Lakoff et Johnson3. La métony-
mie a principalement été étudiée dans ce que j’ai appelé les « séries métonymiques 
de la définition par extension ». L’étude des métaphores verbales et non verbales 
a conduit à distinguer les actes rituels qui s’exercent sur un objet métaphorique 
(comme la craie et la plume, la fleur et le tabac chez les Aztèques) et ceux dont les 
termes étaient des métaphores langagières (comme « laver les pieds ») et à envi-
sager les phénomènes d’imitation dans la gestuelle et la kinésique.
Sans nul doute, l’année 2013-2014 au cours de laquelle j’ai abordé le corps et la 
personne (avec notamment les notions d’ixiptla et teotl) a été une année de transition 
1. D. Dehouve, « Les religions de l’Amérique précolombienne », Annuaire de l’EPHE-SR 116 (2007-
2008), en ligne : http://asr.revues.org/554.
2. D. Dehouve, « Religions de l’Amérique précolombienne », Annuaire de l’EPHE-SR 119 (2010-
2011), en ligne : http://asr.revues.org/1027 ; eaD, « Étude des rituels dans le Codex de Florence : 
Les rituels à nom métaphorique », Annuaire de l’EPHE-SR 121 (2012-2013), en ligne : http://asr.
revues.org/1210.
3. G. Lakoff et M. Johnson, Metaphors we live by, Chicago 1980.
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qui a permis d’aborder, l’année suivante, la représentation des dieux aztèques4, si 
bien que l’année académique 2017-2018 qui s’achève, a été la quatrième qui leur a 
été consacrée. Une première série de résultats issus de ces réflexions collectives 
a été publiée dans la revue Trace 71 (2017) intitulée Les dieux aztèques5. Il faut 
remarquer que cet élargissement à l’étude des dieux nous a conduits à un élargis-
sement de nos sources aux manuscrits pictographiques.
En effet, au début, la question était de déterminer comment se construisaient 
les divinités au travers de leurs attributs matériels. Rapidement, il a fallu consi-
dérer la représentation de ces attributs dans les manuscrits pictographiques et les 
objets matériels trouvés en contexte archéologique comme un code à déchiffrer. 
Si bien que, à partir des premiers questionnements sur la nature des dieux, nous 
en sommes venus à poser le problème de la nature de ce code. Le bilan de l’année 
2016-2017 porte la marque de cette ouverture car il retrace l’histoire des méthodes 
de déchiffrement des manuscrits pictographiques du centre du Mexique, dans un 
paragraphe intitulé « Des théories de l’écriture aux formes d’expression multimo-
dales ». De plus, tout en continuant à penser que les mêmes catégories d’analyse 
s’appliquent aux rituels, aux images, aux objets et aux gestes dans le rituel, le 
séminaire s’est ouvert à de nouvelles méthodes. Alors que précédemment je n’uti-
lisais que la métaphore et la métonymie conceptuelles, une intervention de l’égyp-
tologue Valérie Angenot en 2016-2017 a montré que l’on pouvait élargir l’analyse 
à d’autres tropes conceptuels (en particulier la métalepse, la syllepse…) et à des 
figures (ou agencements spatiaux des signes), ce qui conduit à analyser les images 
de façon beaucoup plus fine.
D’autre part, en janvier 2018, Loïc Vauzelle a soutenu sa thèse intitulée Tlaloc 
et Huitzilopochtli : éléments naturels et attributs dans les parures de deux divini-
tés aztèques6. Se proposant d’expliquer le sens contenu dans les parures divines, 
il a envisagé les objets et matériaux comme un « système de communication non 
verbal » qu’il s’agit de déchiffrer. Pour cela, il a systématisé une méthode d’ana-
lyse spécifique. Il a montré que les parures qui constituent les dieux délivrent in 
fine un message clair et précis, mais que celui-ci émerge de précisions successives 
4. D. Dehouve, « Les dieux en action », Annuaire de l’EPHE-SR 123 (2014-2015), en ligne : http://
asr.revues.org/1423 ; eaD, « La pragmatique des dieux aztèques », Annuaire de l’EPHE-SR 124 
(2015-2016), en ligne : http://asr.revues.org/1665 ; eaD, « Logiques de l’organisation des dieux 
aztèques », Annuaire de l’EPHE-SR 125 (2016-2017), en ligne : http://asr.revues.org/2159.
5. D. Dehouve, « Les noms des dieux aztèques : vers une interprétation pragmatique (Los nombres 
de los dioses mexicas: hacia una interpretación pragmática) », Trace 71, Cemca (janvier 2017), 
p. 9-39 ; K. MikuLska, « Le dieu en mosaïque ? La composition de l’image de la divinité dans 
les codex divinatoires » (El dios en mosaico ? La composición de la imagen de la deidad en los 
códices adivinatorios), ibid., p. 40-75 ; L. vauzeLLe, « Les dieux mexicas et les éléments naturels 
dans leurs ornements : des matériaux polysémiques » (Los dioses mexicas y los elementos natu-
rales en sus atuendos: unos materiales polisémicos), ibid., p. 76-110 ; M. vesque, « L’instrument 
pour voir ou tlachieloni » (El intrumento para ver o tlachieloni), ibid., p. 111-137, en ligne : http://
trace.org.mx/index.php/trace/issue/view/10/showToc (consulté le 13 mai 2018).
6. L. vauzeLLe, « Tlaloc et Huitzilopochtli : éléments naturels et attributs dans les parures de deux 
divinités aztèques aux xve et xvie siècles », Paris 2018.
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apportées à des éléments toujours polysémiques. En se fondant sur les textes en 
langue nahuatl, Loïc Vauzelle a élucidé les sens polysémiques d’un grand nombre 
de matériaux et découvert plusieurs techniques qui permettaient aux Aztèques d’en 
préciser la signification – guerrière, agricole ou autre –, par association d’éléments 
et élaboration de formes ornementales. De plus, la partie du corps où se situait un 
ornement était elle-même symbolique et intervenait dans la construction du sens 
des parures. Dans les presque mille pages de sa thèse, Loïc Vauzelle a apporté une 
impulsion exceptionnelle aux réflexions menées dans ce séminaire, notamment 
celles de l’année 2017-2018 qui vont maintenant être détaillées.
I. Vers le déchiffrement des codes utilisés dans les rituels 
et les manuscrits pictographiques
Le 22 janvier, j’ai donné une conférence intitulée Les théories de la Métaphore 
Conceptuelle et de la catégorisation appliquées au monde aztèque7. À la suite de 
ses premiers travaux sur la métaphore conceptuelle, Lakoff8 avait posé la question 
de la catégorisation. Celle-ci se révèle fondamentale pour aborder la polysémie 
dont on a vu l’importance dans les images et le symbolisme des matériaux. Ma 
contribution a porté sur la polysémie lexicale et j’ai exploré le terme nahuatl xihuitl 
qui a quatre significations principales – feuille, année, turquoise et comète – et un 
nombre plus grand de sens si l’on considère sa forme xiuh- utilisée en composition 
avec d’autres mots. Il offre donc un cas d’école auquel j’ai appliqué les méthodes 
issues de la sémantique cognitive9 et deux diagrammes (de dérivation sémantique 
et de structure prototypique), suivant l’exemple de l’analyse de Nyord du verbe 
égyptien fX, release10. De plus, xihuitl était représenté dans les rituels au moyen 
de pierres précieuses, de plumes, d’un code de couleurs et du glyphe de la tur-
quoise. À chaque signifiant correspondaient un ou plusieurs sens du mot, ce qui 
a permis d’élaborer un troisième diagramme faisant apparaître le réseau concep-
tuel de ses représentations matérielles. Cette étude a confirmé une conclusion de 
Valérie Angenot sur les images égyptiennes : « Les domaines usant de l’image 
comme d’un medium sémiotique cherchent généralement à éliminer la polysémie 
inhérente à tout signe. Un signe se doit en effet d’être univoque pour éviter les 
problèmes de mésinterprétation »11. En effet, notre recherche a fait apparaître des 
7. D. Dehouve, « La polisemia de xihuitl. Un ejercicio de análisis cognitivo », Estudios de Cultura 
Náhuatl (sous presse).
8. G. Lakoff, Women, Fire, and Dangerous Things. What Categories reveal about the Mind, Chica-
go 1987.
9. D. Geeraerts, Theories of Lexical Semantics, New York 2010.
10. R. nyorD, « Rune. Prototype structures and conceptual metaphor: Cognitive approaches to lexi-
cal semantics in ancient Egyptian », Lexical Semantics in Ancient Egyptian. Workshop tenu à 
Liège les 10-12 décembre 2009, Hambourg 2012, p. 141-174.
11. V. anGenot, « Le texte en écriture rétrograde de la tombe de Sennefer et les scribes “montrant 
du doigt”. Étude sur les vectorialités », dans E. WarMenboL et V. anGenot (éd.), Thèbes aux 
101 portes. Mélanges à la mémoire de Roland Tefnin, Monumenta Aegyptiaca XII, Imago 3, 
Brepols 2010, p. 11-25, p. 20.
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groupes de sens dont l’un est assez restreint (feuille, année, feu), un autre spécia-
lisé (feu, soleil, comète, guerre) et un troisième plus large et presque hétéroclite 
(turquoise, feuille, année, feu), ce qui prouve que le traitement de la polysémie 
suivait certaines règles. Mais, ajoute V. Angenot :
L’unique exception serait que « plusieurs de ses sens ne s’avèrent acceptables – voire 
souhaitables – dans un contexte donné et permettent du même coup une économie de 
moyens […]. Ce n’est pas pour rien si cette technique existe du reste en rhétorique, 
où elle est appelée syllepse et consiste à employer un mot simultanément dans deux 
de ses sens possibles : son sens propre et un ou plusieurs de ses sens figurés » (ibid.).
L’existence du rituel « saisir l’année » qui consistait à saisir une branche verte 
pour débuter l’année offre un exemple de syllepse.
Le 29 janvier, j’ai traité de La métalepse et la Blending-Theory : deux façons 
d’analyser la compression temporelle dans l’iconographie et les rituels12. J’ai exploré 
la possibilité d’appliquer au rôle rituel des dieux aztèques la théorie du conceptual 
blending élaborée par Fauconnier et Turner13. La Blending-Theory est une façon 
d’envisager le fonctionnement de l’esprit humain comme fondé sur le mélange ou 
l’intégration (blending) constant d’espaces mentaux provoquant l’émergence de nou-
veaux espaces mentaux susceptibles de se développer dans de nouvelles directions. 
Ce propos qui peut sembler à première vue très abstrait et général s’accompagne 
d’une méthode d’analyse très précise que j’ai appliqué à deux rituels dans lesquels 
interviennent d’une part le dieu de la pluie Tlaloc et de l’autre la déesse de la séduc-
tion Xochiquetzal. Le « diagramme d’intégration conceptuelle » comprend deux 
inputs (ou plus), un espace générique constitué de ce que les deux inputs ont en 
commun, et un « espace mélangé ou intégré », le blend. Ainsi, le bâton à sonnailles 
porté par Tlaloc imitait le bruit de la pluie : il constituait donc un blend entre un 
instrument de musique par percussion (input 1) et la pluie (input 2) ; l’espace géné-
rique était le bruit partagé par les sonnailles et la pluie. Mais ce qui est plus impor-
tant est que la formation de ce blend impliquait une « compression des relations 
essentielles » (compression of vital relations), un ensemble qui peut comprendre 
le temps, l’espace, l’identité, la cause/effet, le changement, etc. Dans le cas des 
sonnailles de Tlaloc, il y a une compression temporelle car le bruit des sonnailles 
agitées bien avant la saison des pluies est « intégré » avec le bruit de la pluie qui 
est censée tomber par la suite. L’analyse permet dont de faire apparaître la com-
pression temporelle dans le rituel, une notion qui a rarement été mise en évidence 
dans les théories classiques du rituel : elle est par exemple absente chez Van Gen-
nep, Mauss et Turner qui analysent le temps comme une succession de moments. 
En revanche, plus récemment, les théories cognitives du rituel14 ont fait apparaître 
12. D. Dehouve, « The Aztec Gods in blended space. A cognitive approach to ritual Time », Journal 
of Cognition and Culture (sous presse).
13. G. fauconnier et M. turner, The Way we Think: Conceptual Blending and the Mind’s Hidden 
Complexities, New York 2002.
14. J. sørensen, A Cognitive Theory of Magic, Lanham (MD) 2007 ; E. sWeetser, « Blended space 
and performativity », Cognitive Linguistics 11, 3/4 (2000), p. 305-333.
Danièle Dehouve
497
cet aspect précisément en recourant à la Blending-Theory. Le même phénomène 
peut également être mis en évidence par le recours à la métalepse, un trope qu’à la 
suite d’Angenot15 on considère comme un procédé conceptuel et non simplement 
rhétorique. Prendre l’avant pour l’après, ou la cause pour la conséquence (selon 
la définition de la métalepse) est effectivement ce que font les acteurs rituels qui 
agitent un bâton à sonnailles pour reproduire le bruit de la pluie. Cette métalepse 
apparaît d’ailleurs dans la langue, car c’est le même terme en nahuatl qui signifie 
« agiter des sonnailles » et « tomber (en parlant de la pluie) » – un cas de polysémie 
lexicale fondée sur le rituel. J’ai donc conclu que métalepse et Blending-Theory 
constituent deux façons analytiques de faire apparaître la compression temporelle 
dans les rituels. Or, les dieux aztèques étaient couverts d’ornements et d’attributs 
que l’on peut considérer comme des métalepses matérielles : les plumes blanches 
qui représentaient les nuages, les plumes vertes qui représentaient la végétation… 
Ils étaient donc faits de modules de compression temporelle.
Le 19 mars, Katarzyna Mikulska (Université de Varsovie) a présenté Nouvelles 
perspectives sur le Codex Vaticanus B : motifs, patrons et niveaux de codification 
dans les Codex Borgia et Vaticanus B. La conférencière, intéressée par le déchif-
frement des pictographies, a utilisé une distinction proposée par Umberto Eco entre 
le niveau iconique (la « forme », motivée) et le niveau sous-iconique (le « motif » 
ou « patron », plus arbitraire). Elle a montré que les images des manuscrits pic-
tographiques considérés pouvaient représenter la forme de la pierre agrémentée 
d’un motif intérieur, ou la forme sans le motif, ou le motif sans la forme. Ainsi, 
par exemple, le glyphe du jade (une forme ronde associée à un motif constitué d’un 
code de trois couleurs, vert/rouge/blanc à liseré) est représenté dans les ornements 
de la déesse de l’Eau, Chalchiuhtlicue, simplement au moyen de son motif ; il a 
perdu sa forme de façon à pouvoir être exprimé dans la courbure du collier ou le 
pendentif d’oreille. Mais il était aussi possible de placer un motif provenant d’un 
autre signe à l’intérieur d’une forme : par exemple, la forme conventionnelle d’un 
champ portant le motif de l’eau signifie un champ irrigué, la forme du champ por-
tant le motif de la pierre signifie un champ caillouteux (exemples tirés du Codex 
Borgia). Dans le Codex Vaticanus B, on trouve la forme du monstre terrestre muni 
d’un œil et de dents et portant le motif de la pierre, ce qui a la même signification de 
champ caillouteux. À partir de là, Katarzyna Mikulska a isolé un certain nombre 
de motifs dans le Codex Vaticanus B, en particulier les successions de traits et de 
points qui couvrent les corps – vivants ou morts – des dieux. L’un d’eux est par-
ticulièrement intrigant, le motif fait de petits points rouges sur un fond marron-
jaune qui apparaît dans des contextes différents : chair à vif, organes internes, peau 
écorchée, cordon ombilical, seins, pétales de fleurs, excréments, bouches, oreilles 
et pattes d’animaux, bec d’oiseau… Faut-il considérer que les motifs étaient sus-
ceptibles d’être polysémiques et, dans ce cas, comment retracer leur polysémie ? 
Ce cas fournira la matière à une réflexion théorique à venir.
15. V. anGenot, « Pour une herméneutique de l’image égyptienne », Chronique d’Égypte 80 (2005), 
p. 11-35.
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II. Fleurs et divinités fleuries
Parallèlement à ces réflexions portant sur les méthodes d’analyse des codes de 
représentation, une recherche plus concrète a porté sur les divinités fleuries, ce qui 
nous a conduits à envisager la représentation des fleurs dans les codex.
Les 5 et 12 février, j’ai décrit les attributs de deux déesses fleuries, dans des 
conférences intitulées L’iconographie de Xochiquetzal et Mayahuel. Xochiquet-
zal (« Plume de quetzal-Fleur ») était la déesse de la séduction et de l’âge de la 
puberté féminine. Mayahuel (« Cercle de bras ») était la déesse de l’agave dont on 
tire la boisson fermentée nommée pulque. Ces divinités portaient des représen-
tations réelles ou codifiées de fleurs (pour Xochiquetzal) et de la plante d’agave 
(pour Mayahuel). Mon intention était d’appliquer à de nouvelles divinités aztèques 
la méthode d’analyse que j’avais élaborée au cours des deux années précédentes, à 
propos de la déesse de l’Eau16 puis du dieu du Feu. Il s’agissait d’isoler les signes 
contenus dans les attributs, d’en comprendre le sens, puis de réunir ceux-ci par 
groupes sémantiques présentés dans un tableau. Pour étudier Mayahuel, j’ai com-
mencé par rappeler les caractéristiques du maguey, une plante du genre Agave qui 
compte 200 espèces, toutes américaines. La plante qui vit en moyenne neuf ans 
produit à la fin de sa vie une hampe florale (quiote) sur laquelle les bouquets appa-
raissent en tournant en hélice. Chaque fleur est d’abord mâle (avec des étamines) 
puis femelle (pistil). C’est une plante qui « meurt à l’accouchement » car, pour lui 
faire produire du suc, il faut extraire le bourgeon de hampe florale au moment où 
il s’apprête à sortir. C’est avec ce suc que l’on produit le pulque dont j’avais décrit 
les rituels de fabrication chez les Indiens tlapanèques dans un précédent article17. 
Lors de la conférence j’ai montré que la biologie de la plante avait son importance 
pour comprendre le culte à Mayahuel et son iconographie. Par exemple, la déesse 
était patronne du signe Malinalli (herbe tordue), or sa hampe florale est en hélice. 
Le tableau de groupes sémantiques contient les images qui renvoient au complexe 
maguey (hampe florale, feuilles, racines, cavité du suc) et au complexe pulque 
(récipients, objets de fabrication, jarre de fermentation), ainsi que les traits carac-
téristiques de certaines divinités associées (Chalchiuhtlicue et Xochiquetzal pour 
ses aspects végétaux et Tlazolteotl par rapport à la fermentation). La représentation 
iconographique de Mayahuel plaque donc un diagramme végétal (la plante maguey) 
et un processus technico-rituel (pulque) sur un diagramme anthropomorphe.
Xochiquetzal (Plume de quetzal-Fleur) était la contrepartie féminine du jeune 
dieu de la guerre et du jeune maïs, Xochipilli (Prince des fleurs). Elle était à la fois 
la jeune fille nubile, la séductrice, la jeune lune, la patronne du tissage et des arts 
fleuris ; également le prototype des ahuianime, les jeunes femmes qui accompa-
gnaient les jeunes guerriers au combat et, en tant que telle, une femme morte à la 
16. D. Dehouve, « The Rules of Construction of an Aztec Deity: Chalchiuhtlicue, the Goddess of 
Water », Ancient Mesoamerica (sous presse).
17. eaD, « “Voy a cortar a una muchacha con mi gran cuchillo porque quiero beber un poco”. La 
elaboración del pulque por los indígenas tlapanecos (México) », Nuevo Mundo Mundos Nuevos, 
en ligne : Questions du temps présent, 2014, http://nuevomundo.revues.org/66731.
Danièle Dehouve
499
guerre. Très présente dans les mythes, elle ne faisait pas l’objet d’un culte d’État. 
Le tableau des groupes sémantiques de ses attributs iconographiques comprend 
plusieurs groupes qui n’appartiennent qu’à elle : Fleur (avec des représentations 
variées : plusieurs types de fleurs, un code de couleurs – le tlapapalli –, les papil-
lons), quetzal, serpent, mille-pattes, scorpions et tortue. Les autres groupes de sens 
sont partagés entre elle et Xochipilli : l’oiseau coxcoxtli (faisan) et divers attributs 
guerriers (papillon, trône en peau de jaguar, les cheveux jaunes, le signe solaire 
sur la tempe). J’ai conclu qu’en tant que Xochiquetzal elle porte des parures qui 
désignent son théonyme – Fleur, quetzal – et qu’en tant que compagne de Xochipilli 
elle partage avec lui certains de ses attributs guerriers.
Cependant, l’étude de ces divinités a posé la question de la représentation des 
fleurs, d’abord sur leur corps, puis de façon générale dans les manuscrits. En effet, 
les fleurs y sont très fréquentes en différents contextes : dans le signe Fleur du 
calendrier de 260 jours, dans la parure d’autres divinités, comme signe qualifiant 
un autre signe (bâton, épines d’autosacrifice, récipients, volute de la parole…) ou 
en collier. Ces fleurs sont-elles des représentations d’idées totalement convention-
nelles ou proviennent-elles d’espèces précises ? Ces questions nous ont conduits à 
travailler sur les fleurs dans les manuscrits, en particulier ceux du groupe Borgia.
Le 15 janvier, Esther Katz (IRD, UMR 208 PALOC IRD/MNHN) a intro-
duit à L’apport de l’ethnobotanique à l’étude des plantes citées dans les sources 
mexicaines du XVIe siècle. En guise d’introduction à nos réflexions sur les fleurs, 
Esther Katz a rappelé les modes de description et nomination des nouvelles plantes 
découvertes par les Européens au xvie siècle, notamment sur le continent américain 
(nom indigène, ex. tomate, ou nom d’une plante de l’Ancien Monde, ex. alcatraz), 
puis l’origine et les principes de la classification botanique scientifique établie par 
Linné au xviiie siècle (famille, genre, espèce, sous-espèce, variété et nom d’auteur). 
Elle a montré des exemples de familles de plantes, et ce qui les caractérise, puis 
au sein de la famille des Solanacées (qui comprend des plantes comme le tabac, 
la tomate, le piment), ce qu’il y a de commun et de différent entre divers genres 
(Nicotiana, Solanum, Capsicum…) et espèces (Capsicum annuum, C. pubescens…). 
Elle a montré que sur certaines illustrations du xvie siècle, on pouvait bien distin-
guer les genres ou les espèces, par exemple les différentes sortes d’amarante (Che-
nopodium nuttaliae et Amaranthus spp.). La conférencière a décrit les différents 
modes de gestion des plantes sur un continuum qui va du sauvage au domestiqué. 
Elle a parlé des risques de confusion entre plusieurs espèces locales et introduites 
portant le même nom (ex. alcatraz), puis précisé l’identification des « fleurs pré-
cieuses » nommées par Sahagún, avant de terminer par des remarques sur Theo-
broma cacao et Th. bicolor, et les boissons qui en sont tirées dans l’État d’Oaxaca. 
Elle a indiqué des bibliographies utiles et renvoyé au site de la Conabio.
Le 5 mars, Martine Vesque (EPHE, SSR) a donné une conférence intitulée À 
propos des fleurs dans les manuscrits pictographiques. Elle a offert un panora-
ma de la figuration des fleurs, dans les différents manuscrits pictographiques et 
la fameuse statue de Xochipilli conservée au musée national d’Anthropologie et 
d’Histoire. Elle a montré que, dans le Codex Borgia, la fleur n’est pas seule, mais 
comprise dans un complexe jade-turquoise-fleur. Celui-ci qualifie souvent d’autres 
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signes-idées : le cordon ombilical, l’arbre, le sang, la parole, la guerre. Puis elle a 
décrit les fleurs dans les manuscrits pictographiques de tradition aztèque, mis en 
regard de la liste de fleurs précieuses fournie par Sahagún18.
Les 8 janvier et 14 mai, j’ai donné deux conférences sur la question de l’iden-
tification botanique des fleurs représentées (Introduction à l’étude des fleurs et 
des divinités Xochiquetzal et Mayahuel. Nouvelles données sur les fleurs dans les 
rituels aztèques). Dans la première, j’ai fourni une bibliographie générale et présenté 
les identifications couramment admises des fleurs précieuses citées dans Sahagún 
(yolloxochitl, izquixochitl, cacahuaxochitl, cacaloxochitl, yexochitl, xiloxochitl, 
huacalxochitl, etc.)19. Cependant, les fleurs représentées dans les Codex Borgia et 
Vaticanus B ne leur ressemblent pas. Ce sont des figurations très simples et appa-
remment stylisées de quelques pétales de couleur jaune (C. Borgia) et marron à 
petits points rouges (C. Vaticanus B), avec dans ce dernier codex la présence fré-
quente d’une ou deux étamines. J’ai obtenu la collaboration du botaniste Alejan-
dro de Ávila, directeur du Jardin Botanique d’Oaxaca, pour rédiger avec moi un 
article sur l’identification de ces fleurs dans le cadre d’une publication sur le codex 
Vaticanus B dirigée par Katarzyna Mikulska et j’en ai présenté les grandes lignes 
dans la deuxième conférence. Dans les Codex Borgia et Vaticanus B, les fleurs 
émergent d’une représentation conventionnelle de leur partie verte (sépales et 
réceptacle), sous forme du glyphe du jade composé des trois couleurs, vert/rouge/
blanc à liseré (nommé « motif » par Mikulska, voir supra). À la base de la fleur, 
la partie verte du glyphe est remplacée par une perle de jade. Cette combinaison 
surgit d’un collier de perles alternativement vertes (signifiant jade) et bleues (signi-
fiant turquoise), qui remplacent la tige. La fleur ne peut donc être identifiée que par 
les pétales et les étamines qui sortent de cette composition métaphorique faite de 
jade et de turquoise. Sur cette base, nous proposons l’identification de trois sortes 
de fleurs. La première, la plus fréquemment figurée, serait Solandra sp., une fleur 
aux propriétés psychotropes qui n’est autre que la fleur sacrée des Huichols, de la 
même famille que le genre Datura, connu jusque chez les amérindiens des États-
Unis. La seconde est Nicotiana sp., la fleur de tabac, qui fait partie de la même 
famille et est également dotée de propriétés psychotropes. La troisième est la fleur 
d’agave, uniquement liée au pulque. Ces reconnaissances obtenues en associant 
l’ethnobotanique, la linguistique et la biogéographie se fondent également sur les 
contextes d’apparition dans les codex.
Enfin, le 12 mars, Gregorio Serafino (UNIBO, Université de Bologne) a par-
lé de La fleur de yauhtli dans les rituels contemporains des Nahuas de Guerre-
ro et leur relation avec le cycle agricole. La fleur sylvestre nommée yauhtli en 
nahuatl, flor de pericón en espagnol, en botanique Tagetes lucida, apparaît dans 
18. Dans Bernardino De sahaGún, Florentine Codex. General History of the Things of the New Spain, 
trad. et éd. A. J. D. anDerson et C. E. DibbLe, School of American Research and the Universi-
ty of Utah Santa Fe 1950-1982, 12 vol. Voir Livre IV, 78 et L. XII, 43. La version en nahuatl et 
espagnol de la même œuvre est Bernardino De sahaGún, Historia general de las cosas de Nueva 
España, Mexico 1956.
19. Voir n. 18.
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les manuscrits pictographiques du Mexique central dans des contextes agricoles et 
pluviaux ; outre son utilisation médicinale, elle était également réduite en poudre 
anesthésiante jetée sur les sacrifiés ; elle est citée dans la description de plusieurs 
des fêtes des vingtaines ; de plus, on a retrouvé des restes de ses graines dans des 
dépôts rituels du Templo Mayor de Mexico-Tenochtitlan. Aujourd’hui, la plante 
est utilisée rituellement dans la partie occidentale de l’État de Guerrero (villages 
de Petlacala, Chiepetepec, Xalpatlahuac, Copanatoyac) où Gregorio Serafino a 
séjourné. La fleur qui apparaît au début de septembre, aide saint Michel et saint 
François à protéger les champs de maïs au mois d’octobre. En novembre, Tagetes 
lucida cède la place à Tagetes erecta, la fameuse rose d’Inde ou « fleur des morts » 
nommée cempoalxochitl en nahuatl et cempasúchil dans le Mexique rural. Les 
deux fleurs interviennent donc tour à tour (et brièvement simultanément) dans un 
complexe qui réunit la protection des champs de maïs avant la récolte, et les morts 
qui sont des entités importantes dans l’agriculture.
III. Autres dieux et autres thèmes
Le 7 mai, Juliette Testard (Archam) a parlé de Serpent(s) à plumes et dieu(x) de 
l’orage à l’Épiclassique : unité ou diversité des entités ? Une approche à partir de 
l’iconographie. La conférencière a partagé avec nous ses réflexions sur l’occur-
rence de traits qui semblent spécifiques à deux divinités cruciales pour la Mésoa-
mérique, au cœur de ce que Lopez Austin et Lopez Luján ont nommé noyau dur 
de la pensée religieuse. Au Postclassique, ces entités sont bien connues, elles ont 
des rôles et des fonctions définies, mais pour des périodes antérieures, seule l’ico-
nographie est à même de nous en fournir des illustrations, qui sont forcément 
lacunaires ou tronquées. Ainsi, une des principales questions soulevées par son 
approche est : combien d’attributs caractéristiques (deux, trois, plus) sont suffisants 
pour assurer l’identification de l’entité que l’on connaît au Postclassique ? S’agit-il 
de la même ou d’une proto-version qui ne recouvre pas le même « domaine d’acti-
vité » ? A-t-on à faire à une autre entité ? Juliette Testard a conclu que la question 
de l’identification des entités divines demeure complexe quant aux vestiges qui 
sont parvenus jusqu’à nous, mais un point semble se dessiner de façon plus assurée, 
notamment à la lumière des autres éléments à sa disposition. À l’Épiclassique, les 
entités divines jusqu’ici relativement déconnectées des figures anthropomorphes 
semblent s’y articuler de façon beaucoup plus étroite, notamment pour qualifier 
leur rang, leur statut, leur fonction. Le serpent à plumes, entité conciliatrice par 
excellence devient probablement à cette période l’emblème du sommet de la hié-
rarchie rituelle et politique. Par ailleurs, le serpent à plumes et le dieu de l’orage 
renforcent, probablement par un jeu de métaphores, leur dimension sacrificielle et 
guerrière, à une période où des petites entités politiques nécessitent pour assurer 
leur survie tant un réseau étendu de collaborations qu’un discours militariste et 
intimidant, leur permettant d’asseoir leur légitimité à un niveau local.
Le 26 mars, Antoine Franconi (EPHE, SSR) a présenté Le puzzle du récit 
d’Izcalli dans le Codex de Florence. La vingtaine Izcalli était la dernière de l’an-
née solaire. Contrairement aux autres, elle fait l’objet de deux chapitres dans le 
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Livre II de Sahagún en nahuatl (chap. 37 et 38). Elle est également mentionnée 
dans le Livre I (fol. 10r-11r), ainsi que dans l’annexe du Livre II (fol. 117v, temple 
Tzonmolco), dans les Primeros Memoriales et dans une version en espagnol courte 
(Livre II, fol. 11v-12v). Cette fête était célébrée selon un cycle quadri-annuel. La 
première version cérémonielle se déroulait lors des trois premières années, la 
seconde la quatrième année. Les trois premières années, on ne sacrifiait pas ; Izcalli 
durait vingt jours divisés en deux : la cérémonie au Feu du dixième jour et celle 
du vingtième jour. Puis prenaient place les cinq nemontemi ou « jours creux » qui 
servaient à compléter les 360 jours des 18 vingtaines pour parvenir à 365 jours. 
La quatrième année avaient lieu des sacrifices au Feu. Le 20e jour les futures vic-
times étaient rituellement préparées, puis sacrifiées le jour d’après. Cette chrono-
logie pose problème car, alors, quand prenaient place les nemontemi ? De plus, 
lorsqu’on les analyse de façon fine, ces sources présentent des contradictions et 
des incohérences. Sahagún dans sa courte version de la fête en espagnol affirme 
que les Aztèques connaissaient le bissexte, dans la mesure où tous les quatre ans 
la fête durait 21 jours, ce qui, en y ajoutant les cinq nemontemi, conduisait à un 
xiuhpohualli de 366 jours qui l’ajustait à l’année solaire de manière identique, dans 
son principe, à l’ajustement des calendriers julien et grégorien. Pour Antoine Fran-
coni cette identité est douteuse. Il pense que le moine chroniqueur a pu organiser 
son récit de la vingtaine en l’allongeant d’une journée tous les quatre ans. Selon 
lui, cette présentation des faits est d’autant plus possible que le récit d’Izcalli est 
le seul de toutes les vingtaines à avoir une durée variable de sa liturgie selon les 
années, inscrite dans une périodicité quadri-annuelle, une périodicité qu’il qua-
lifie d’opportune.
Le 4 juin, Loïc Vauzelle (EPHE) a présenté Le Codex Tovar de la John Car-
ter Brown Library, une source peu connue qu’il a eu l’occasion d’observer dans 
la bibliothèque où elle est conservée à Providence (États-Unis). Ce manuscrit a 
été élaboré entre 1582 et 1587 par Juan de Tovar, le premier jésuite métis de Nou-
velle-Espagne. On ignore où se trouvait le manuscrit avant 1816, date à laquelle il 
apparaît dans une vente publique. Il fallut attendre 1972 pour que Jacques Lafaye 
en fasse une édition complète. Composé de 158 folios, le Codex Tovar comprend 
une Relation de l’origine des Indiens (fol. 1-58v), une partie sur les Rites, céré-
monies et dieux (fol. 59v-81v), un regroupement de pictographies (fol. 85r-145v), 
et le Calendrier Tovar (fol. 146v-158r, une relation des fêtes des vingtaines qui fut 
publiée par Kubler et Gibson en 1951). L’histoire de ce manuscrit est particulière-
ment complexe car il est relié à la Crónica X et qu’il faudrait le comparer de façon 
systématique au Codex Ramírez conservé à la Bibliothèque du Museo Nacional 
de Antropología e Historia de Mexico, ainsi qu’à l’Histoire de Diego Durán, ce 
qui n’a pas encore été fait jusqu’à présent de façon exhaustive.
Le 9 avril, Carmen Gonzalez (« Conter le temps compté », Programme 2014-
2018 de la Fédération CNRS Typologie et Universaux Linguistiques) a présenté Le 
panthéon andin. Il s’agissait d’introduire un aspect comparatif à notre étude des 
dieux aztèques. La conférencière a présenté l’évolution des mythes et des dieux 
Andins dans le temps (périodes préhispaniques : horizon ancien, intermédiaire, 
tardif, de 1000 av. J.-C. à 1532 ap. J.-C.) et dans l’espace (région andine centrale 
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composée de l’Équateur, du Pérou, de la Bolivie, du Nord de l’Argentine et du Chili). 
Carmen Gonzalez remarque que toutes les sources dont les chercheurs disposent 
pour ces études ont été recueillies après la conquête, des récits écrits principale-
ment en langue espagnole avec quelques exceptions d’écrits en langue quechua. 
De la Côte andine proviennent les dieux Qon et Pachacamac. Sur les Hauts Pla-
teaux, ce sont Tunapa (divinité aymara, aujourd’hui dieu de la foudre), Wiracocha 
et des figures divinisées, l’Inca étant vu comme le fils du soleil. La conférencière 
a ensuite présenté la Sanctuaire Coricancha au centre de la ville de Cuzco et les 
autres divinités (Pachamama, Illapa) ainsi que des lieux divinisés (huacas, pacari-
nas). Elle a également fait une courte présentation de deux principes (ou concepts) 
fondamentaux de la pensée religieuse andine : Pachacuti ou les cycles de création 
et destruction du monde et, Camaquen ou la force vitale présente dans l’Univers. 
La conférencière a terminé par une brève introduction à l’iconographie.
Enfin, dans cette même perspective comparative avec le monde andin, le 28 mai, 
Gilles Rivière (CNRS/EHESS-CERMA) a donné une conférence intitulée Image, 
mythe et rituel. À propos du thaki (« chemin » des charges) dans une commu-
nauté aymara des hauts plateaux de Bolivie. Issue d’une longue familiarité avec 
les communautés de Sabaya, au sud-ouest de la Bolivie, sa présentation a porté 
sur l’organisation politico-rituelle en moitiés comprenant des ayllus. Celle-ci est 
dominée par un titulaire de charge, le Mallku Sabaya qui incarne à la fois le saint 
patron, saint Martin de Tours et la montagne, tous deux également nommés Mall-
ku Sabaya, autour desquels se déploient les mythes et les rites locaux. La charge 
de Mallku Sabaya coiffe les Jilaqatas, ou chefs des huit ayllus, qui avec leurs 
femmes constituent le pouvoir politique, judiciaire et rituel de la communauté au 
terme de cérémonies d’intronisation que Gilles Rivière a décrites. La conférence 
a posé de nombreuses questions théoriques – place de l’image (en l’occurrence de 
saint Martin), évolution du système des charges et de la notion de sacrifice per-
sonnel, construction de la personne des titulaires de charges, anthropologie cli-
matique et du néfaste – qui font écho à des thèmes étudiés en séminaire lors des 
années précédentes.

